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Bajkowe prządki/tkaczki – funkcjonowanie motywu  
w folklorze. Ludowy aspekt inności 
 
 
Kobieta jest Innym zawsze1. 
 
Trudno jest opisać wszelkie rozumienia i definicje inności (obcości). 
Kategoria ta jest wieloaspektowa, niejednoznaczna, traktowana ambiwalentnie. Z 
jednej strony postrzega się ją jako cechę napiętnowania, która jest powodem 
odsunięcia i wyobcowania, niezrozumienia danej jednostki. Z drugiej – można ją 
traktować jako element tożsamości służący za azyl danej osobie, ponieważ często 
przysługują jej odrębne prawa. W sposób szczególny interesować mnie tu będzie 
„inność ludowa”, w odniesieniu do wybranych z folkloru tradycyjnego postaci 
kobiet. Będą to, w moim rozumieniu, postaci niestereotypowe, nieprzeciętne, 
niekiedy niebezpieczne, a także te, których wyróżnikiem i znamieniem staje się 
określona praca. Mowa będzie o prządkach/tkaczkach, a więc tych feminach, 
które powtarzają boski akt stwarzania, powoływania do istnienia, bowiem 
czynności przędzenia/tkania to działania obrzędowe, wpisujące się w aktywność 
kobiecą o pozaziemskim rodowodzie. 
Analizom i interpretacjom przyjrzę się w artykule głównie z 
perspektywy komparatystyki literackiej i folklorystycznej, bowiem materiałem 
źródłowym swoich rozważań chcę uczynić bajki i baśnie, „gadki” ludowe oparte 
na wątkach i motywach tradycyjnego folkloru kręgu słowiańskiego i 
niesłowiańskiego z XIX wieku. W rozważaniach pojawią się też kategorie 
metodologiczne zaczerpnięte z innych pól badawczych: hermeneutyki, 
strukturalizmu, semiotyki czy symbolologii. Skorzystam również z procedur 
wypracowanych przez krytykę feministyczną i badania genderowe. 
                                                 
1 S. de Beauvoire, Druga płeć, tłum. G. Mycielska, M. Leśniewska, Warszawa 2003, s.175. 
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Pojęcie „innego” zawsze przywołuje istnienie dwoistości: tożsamego i 
innego. Alternatywizm bowiem jest zasadniczą cechą myśli ludzkiej, tak jak 
istnienie dnia i nocy, słońca i księżyca, dobra i zła, sacrum i profanum, świata i 
zaświata. W tradycyjnym archetypie kultur ludowych taka dychotomiczna wizja 
oglądu rzeczywistości, w której żył człowiek, gwarantowała mu harmonijność i 
ład życia, zapewniała bezpieczeństwo i poczucie sensowności egzystencji. 
Binarność stanowiła ważny trop prowadzący m.in. w kierunku budowania 
obrazu stworzenia świata czy człowieka.  
W tradycyjnej świadomości mitycznej Słowian istniały dwie koncepcje 
aktu stworzenia świata: kreacja poprzez siew (ziarno)2 i tkanie (nici). Według 
legendy apokryficznej Słowian Południowych, formowanie świata poprzez 
tkanie, funkcjonujące również w obrzędowym folklorze słownym, ilustruje, jak 
Bóg uczył mężczyznę orki, a kobietę tkania:  
 
„(…) pewna kobieta tkała płótno. Tkając, przewlekała czółenko, za każdym razem 
odcinała nitkę i z powrotem zaczynała z tej samej strony. Widząc to, Pan Bóg 
rzekł do niej: »Kobieto, nie tak się tka! Naciśnij podnóżek, przeciągnij czółenko 
przez osnowę i nie ucinaj nitki, tylko drugim podnóżkiem opuść płochę, a potem 
znowu przeciągnij czółenko!« – i tak nauczył ja tkać”3. 
 
Tkanie lnu, bielenie go i przędzenie to tradycyjne zajęcia kobiet, 
związane również z magicznymi rytuałami. Mają one swoje źródła w tradycji 
matriarchalnych ludów megalitycznych. Sianie, zbieranie i przędzenie lnu były to 
czynności sakralne. Na przykład w Estonii dziewczęta nosiły ziarna lnu na pole, 
w Szwecji tylko kobiety mogły siać len. W niektórych krajach istniało 
przeświadczenie, że należało siać nocą i nago4. Nagość to stan natury, 
niepożądany w czasie dnia, zakładający bliskość z ziemią, płodnością i plonami, 
to symboliczny powrót do początków, narodzin, znak wkraczania niezwykłości. 
Noc zaś, w planie antropologiczno-ontologicznym, wiąże się ze śmiercią, 
rekreacją, specyficzną czasoprzestrzenią, w której dzieją się tajemnicze, niekiedy 
dziwne i zaskakujące rzeczy czy zdarzenia.  
                                                 
2 Ludowa wizja stworzenia świata i człowieka, oparta na binarnych opozycjach, zob. J. i R. Tomiccy, 
Drzewo życia. Ludowa wizja świata i człowieka, Warszawa 1975, także R. Tomicki, Słowiański mit 
kosmogoniczny, „Etnografia Polska” 1976, z. 1, s. 47-97. Siewną koncepcję stworzenia omawia szeroko 
książka Donata Niewiadomskiego, Orka i siew. O ludowych wyobrażeniach agrarnych, Lublin 1999. 
3 Zob. Jak Pan Bóg przeklął kobietę i jej pracę, [w:] Apokryfy i legendy starotestamentowe Słowian Południowych, 
red. G. Minczew, M. Skowronek, Kraków 2006, s. 276 (tłum. legendy A. Kawecka, legenda z terytorium 
Serbii). 
4 Cyt. za: A. Kohli, Trzy kolory bogini, Kraków 2007, s. 134. 




W kulturze rosyjskiej znany jest tzw. rzemieślniczy model 
kosmogoniczny5, zgodnie z którym proces tworzenia świata przedstawiany był 
jako przejście od chaosu do porządku na podobieństwo przemiany 
bezkształtnego tworzywa (gliny, ciasta, nici) w formę (garnek, chleb, tkanina). 
Tak więc z aktem tworzenia łączyła się kobieta oraz jej symboliczne czynności, 
jak snucie nici i tkanie płótna. 
Utożsamienie tkania z naśladowaniem boskiego gestu kreatorskiego 
„wyrażało powstanie całego świata” – pisze Iwona Rzepnikowska. Dlatego 
każda kobieta zajmująca się przędzeniem, tkaniem „podlegała nobilitacji, 
wstępowała bowiem w magiczno-sakralne współdziałanie z przyrodą i potęgami 
boskimi”, skrywała w sobie wielką żeńską moc, zaś wykonywane przez nią 
czynności były wyrazem ładu, harmonii i porządku6, stanowiły zarówno akt 
tworzenia, jak i ustalania struktury (np. Kosmosu). Te czynności porządkujące 
kobiet w kulturze tradycyjnej wykorzystywały również bohaterki bajek 
magicznych, baśni i „gadek” opartych na wątkach ludowych.  
W rosyjskiej bajce ludowej pojawia się motyw przędącej Baby Jagi: „za 
wysokim płotem stoi chatka na kurzych nóżkach, baranich różkach, a w środku 
siedzi Baba Jaga, kościana noga i płótno przędzie”7. Wykonuje więc archetypowe 
kobiece czynności, a przy tym jest, jak pisze Grażyna Lasoń-Kochańska, 
„strażniczką żeńskich ciemnych mocy, znanych z matriarchalnych mitologii”8.  
Anna Kohli, szukając bogiń w prehistorii, sugeruje, że najbardziej znaną 
na Słowiańszczyźnie zdemonizowaną boginią była Czarna Bogini, „przodkini 
dająca matkom dzieci”, która z czasem przeobraziła się w „europejskich 
legendach i sagach w pożerającą lub porywającą dzieci Babę Jagę”9. Czerń to 
kolor odbierany w kulturze negatywnie, kojarzony ze złem, nocą, 
niebezpieczeństwem, ale także z ziemią, glebą, a więc płodnością. Ciemność, 
pozorna śmierć natury zimą była jednak konieczna dla regeneracji jej sił witalnych 
do ponownego wzrostu na wiosnę. W rytuałach i praktykach szamańskich można 
zauważyć działanie polegające na spędzeniu nocy w wykopanej w ziemi jamie – to 
symboliczny powrót do łona Matki Ziemi, próba ponownych narodzin10. Mircea 
Eliade łączy pojęcie Czarnej Bogini z koncepcją czasu:  
                                                 
5 Russkij prazdnik: prazdniki i obrâdy narodnogo zemledel'českogo kalendarâ: illûstrirovannaâ ènciklopediâ, red. 
I.I. Šangina, Sankt Petrersburg 2011, s. 509. 
6 I. Rzepnikowska, Rosyjska i polska bajka magiczna (AT 480) w kontekście kultury ludowej, Toruń 2005, s. 107. 
7 Zob. Czarodziejskie baśnie. Rosyjskie baśnie ludowe, tłum. J. Miecugow, Warszawa 1990, s. 133. 
8 G. Lasoń-Kochańska, Gender w literaturze dla dzieci i młodzieży. Wzorce płciowe i kobiecy repertuar topiczny, 
Słupsk 2012, s. 63. 
9 A. Kohli, dz. cyt., s. 49. 
10 Zob. więcej: A. Szyjewski, Szamanizm, Kraków 2005; M. Eliade, Szamanizm i archaiczne techniki ekstazy, 




„Czas jest »czarny«, bo jest irracjonalny, twardy, bezlitosny. Kto żyje pod panowa-
niem czasu, poddany jest cierpieniu wszelkiego rodzaju, a uwolnienie polega 
przede wszystkim na zniesieniu czasu, na ucieczce od powszechnej przemiany. 
Według tradycji indyjskiej ludzkość znajduje się obecnie w tzw. »epoce ciemnej«, 
epoce kompletnego zamieszania o całkowitej dekadencji duchowej, czyli na 
ostatnim etapie kosmicznego cyklu, który się zamyka”11. 
 
Władymir Propp, analizując obraz Baby Jagi w bajkach i sagach 
rosyjskich, stwierdził jej dualistyczny charakter – wraz z najbardziej znanym jej 
złośliwym wizerunkiem jako okrutnej czarownicy pojawia się postać dobrotliwej 
i przychylnej Jagi. Poza tym wyróżnił trzy jej typy: Baba Jaga – Ofiarodawczyni, 
Baba Jaga – Porywaczka i Baba Jaga – Wojowniczka. Przedstawił ją również jako 
kobietę niezamężną, z ogromnymi piersiami, a więc atrybutami macierzyństwa. 
Nie jest ona matką ludzi, ale matką i władczynią leśnych zwierząt, a także  
 
„prezentuje stadium, kiedy płodność przedstawiana była pod postacią samej 
kobiety, bez udziału mężczyzny. Hipertrofia narządów macierzyńskich nie 
odpowiada żadnym funkcjom małżeńskim. Być może właśnie dlatego jest ona 
zawsze staruchą. Będąc uosobieniem płci, nie żyje ona życiem płci. Jest już tylko 
matką, nie żoną”12.  
 
Jako kobieta posiada wszystkie atrybuty kobiecości związane z 
ogniskiem i z kuchnią (przekształcanie), w tej właśnie jej naturze „można 
rozpatrywać stosunki matriarchalne”13. Taki portret Baby Jagi: kobiety, staruchy, 
matki, władczyni obdarowującej magicznymi właściwościami wydaje się być 
właśnie reliktem czasów matriarchalnych. 
Jeszcze jeden element związany z Czarną Boginią, a tym samym z Babą 
Jagą, zasługuje na uwagę: czas oddawania czci – jesień i zima. Wtedy Czarna 
Bogini zamienia się w kosiarkę i prządkę, podobnie jak znana w Rosji Mokosz, 
którą Borys Rybakow przedstawia jako Matkę Dobrego Urodzaju, „matkę ziemi 
wilgotnej”14. Dane etnograficzne zebrane na północy Rosji pokazują Mokosz jako 
niewidomą prządkę opiekującą się sferą zajęć kobiecych. Nazwa nie jest do końca 
jasna, „próbowano ją wywodzić z języka słowiańskiego (od mok – moczyć), z 
sanskryckiego makhá (szlachetny, bogaty), a także łączyć z nazwą fińskiego 
plemienia Moksza”15. Przybierała postać kobiety z długimi, rozpuszczonymi 
                                                 
11 M. Eliade, Traktat o historii religii, tłum. J. Wierusz-Kowalski, Warszawa 2000, s. 200. 
12 W. Propp, Historyczne korzenie bajki magicznej, tłum. J. Chmielewski, Warszawa 2003, s. 75. 
13 Tamże, s.113. 
14 http://historic.ru/books/item/f00/s00/z0000031/index.shtml (z dn.9.05.2013). 
15 Zob. Bogowie, demony, herosi. Leksykon, red. Z. Pasek, Kraków 1996, s. 270; J. Strzelczyk, Mity, podania i 
wierzenia dawnych Słowian, Poznań 2008, s. 130-131. 




włosami, wielką głową i długimi rękami. Obchodziła nocami izby i przędła przy 
opuszczonych kołowrotkach16. To portret podobny do Baby Jagi – Olbrzymki, o 
czym wspomina Rybakow: „Baba Jaga leży w izbie, zajmując każdy jej kat, w 
jednym kącie nogi, w drugim głowa, piersiami zatyka piec – wypełnia sobą całą 
przestrzeń”17. Obie natomiast nawiązują pośrednio do figury Wielkiej Kobiety18. 
Warto przywołać kilka uwag na ten temat. Jak pisze Włodzimierz Szafrański: 
 
„Migracji naddunajskich rolników na początku młodszej epoki kamienia ziemie 
polskie zawdzięczają zaznajomienie się z pojęciem i wyobrażeniem bóstwa. 
Wtedy to bowiem rolnicze plemiona kultury ceramiki wstęgowej rytej przyniosły 
do nas z południa pierwsze figurki gliniane wyobrażające boginię płodności, 
pierwsze w ogóle bóstwo (…) jako uosobienie sił witalnych odradzającej się wciąż 
na nowo przyrody. (…). Dokonawszy wynalazku sztuki uprawy roli kobieta 
zapewniła sobie pierwszoplanową rolę i wybitne znaczenie w matriarchacie. (…) 
Odbiciem w niebiańskiej sferze nadprzyrodzonej wybitnej roli kobiety w życiu 
gospodarczym i społecznym (…) jest ukształtowanie się w świadomości ludzkiej 
wyobrażenia o wszechwładnej i wszechmocnej, duchowej, żeńskiej istocie 
nadprzyrodzonej, pani całej przyrody wraz ze światem zwierzęcym, zarazem 
matki ludzi, Matki Ziemi, pani życia i śmierci, bogini Wielkiej Matki”19. 
 
Wróćmy do postaci przędącej Baby Jagi. Przybywająca do wiedźmy po 
igiełkę i nitkę młoda dziewczyna (wysłana przez okrutną macochę) zanim 
otrzyma te przedmioty, musi popracować: „Usiadła dziewczyna pod okienkiem i 
do przędzenia się zabrała”20. To rodzaj wtajemniczenia, etapu prowadzącego w 
dojrzałe życie. Podobne etapy dojrzałości kobiecej przechodzi tytułowa 
bohaterka bajki ze zbioru Aleksandra Afanasjewa Piękna Wasylisa21. Fabuła baśni 
rozgrywa się wśród kobiet. Po śmierci matki Wasylisa mieszka z macochą i jej 
córkami, przez które traktowana jest bardzo źle i wystawiana na kolejne próby. 
Jedną z nich jest służba u Baby Jagi, by uzyskać od niej wygasły w domu ogień. 
Bohaterce udaje się wykonać wszystkie zadania, pomaga jej w trudnościach 
laleczka, dar otrzymany od umierającej matki na ciężkie chwile22. 
Anna Kohli, powołując się na hiszpańską etnografkę Marisę Rey-
Henningsen, analizuje strukturę bajek pod kątem matrycentryzmu. Za 
                                                 
16 Zob. A. Szyjewski, Religia Słowian, Kraków 2010, s. 128. 
17 Cyt. za: A. Kohli, dz. cyt., s. 186; zob. też: http://historic.ru/books/item/f00/s00/z0000031/index.shtml 
(z dn. 9.05.2013). 
18 A. Kohli, dz. cyt., s. 119. 
19 W. Szafrański, Prahistoria religii na ziemiach polskich, Wrocław 1987, s. 59-60. 
20 Czarodziejskie baśnie..., s. 133. 
21 Szerzej pisze o tym G. Lasoń-Kochańska, Baśniowe wątki inicjacyjne w perspektywie badań genderowych, 
„Literatura Ludowa” 2010, nr 3, s. 12-13. 
22 Rosyjskie bajki ludowe ze zbioru Aleksandra Afanasjewa, oprac. i wstęp R. Łużny, Kraków 2001, s. 77-82. 
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Hiszpanką przywołuje schemat głównych wątków: 1. autorytet matki, 2. 
matrylokalność, 3. przewaga płci żeńskiej, 4. kobiece dziedzictwo i własność, 5. 
tolerancja seksualna, 6. pozytywna symbolika matki i kobiecej magii, 7. 
negatywne odniesienie do ojcostwa i magii męskiej23. Analogiczne wątki 
możemy odnaleźć i prześledzić w przywoływanych w artykule utworach. 
W Pięknej Wasylisie bardzo ważną rolę odgrywają wszystkie kobiety, wśród 
których przebywa bohaterka, a także pozytywna symbolika matki i jej magia 
zawarte w kukiełce przynoszącej szczęście i chroniącej dziewczynkę. Matka i jej 
domena są w utworze zarówno punktem wyjścia, jak i końcem. Bajki „z okolic 
matriarchalnych nie mają struktury linearnej, prostej drogi prowadzącej bohatera 
z punktu A do osiągnięcia celu w punkcie B. Poruszają się raczej po linii kolistej, 
spiralnej, punkt wyjścia i cel są identyczne”24. 
W kulturze tradycyjnej przędzenie/tkanie należały do czynności 
kobiecych, niekiedy młodych niezamężnych panien, które spotykały się późną 
jesienią lub zimą w wyznaczonym miejscu i oddawały czynnościom 
obrzędowym. Jak podkreślają badacze regionalni, spotkania te przejawiały się w 
„gromadzeniu się dziewcząt/kobiet na robotę”25. Czas pracy zwano 
„przędzeniem kądzieli”26, a odbywało się ono „zwykle w najobszerniejszej izbie we 
wsi”27 lub „w miejscach uważanych za nieczyste – łaźniach, gumnach lub 
specjalnie wydzielonych pomieszczeniach na skraju wioski”28. Takie miejsca: 
największe, oddalone lub wydzielone (izolacja), a więc peryferyjne, zlokalizowane 
poza centrum i nieczyste, posiadały swoje symboliczne nacechowanie. Obszarom 
tym przypisywano właściwości medialności, graniczności, gdzie można było 
nawiązać kontakt z transcendencją lub spotkać nadprzyrodzoną osobę. 
Modyfikacja rosyjskiej bajkowej czarownicy znalazła swoją oprawę „po-
wieściową” w wersji polskich ludowych „gadek cudownych” z Krakowskiego 
Oskara Kolberga. Funkcjonujący wśród tamtejszej ustnej twórczości ludu obraz 
okrutnej, pożerającej wiedźmy spisany został w krótką opowieść O zjadarce-
prządce. Spotkaną na drodze sierotę Baba Jaga zaprasza do siebie na służbę: „ja 
mam dużo kądzieli, to będziesz przędła”29. Niepodejrzewająca żadnego 
podstępu ani nieszczęścia dziewczyna zgadza się i w ten sposób trafia do 
dziwnego domu staruchy:  
                                                 
23 Zob. A. Kohli, dz. cyt., s. 19. 
24 Tamże. 
25 M. Fedorowski, Lud okolic Żarek, Siewierza i Pilicy, Warszawa 1888, s. 171. 
26 Zob. H. Świątkowski, Ludowe tkactwo w Łowickiem, „Prace i Materiały Muzeum Archeologicznego i 
Etnograficznego w Łodzi. Seria Etnograficzna” 1987, nr 27, s. 11. 
27 M. Fedorowski, dz. cyt., s. 172. 
28 A. Gołębiowska-Suchorska, „Dziewczę przędzie, Pan Bóg nitki daje”: o spójności ludowej wizji świata, 
Bydgoszcz 2011, s. 34. 
29 O. Kolberg, Dzieła Wszystkie. Krakowskie, t. 8, Warszawa 1962, s. 20-21. 




„Dziewczyna patrzy, a tu zamiast zaporą, drzwi są ręką ludzką zaparte. Tak się 
tego zlękła, że powiada: »Oh, gospodyni, co wy tu macie?« – A baba: »Eh, nic; to 
ino moja zapora«. – Idzie znów dalej, a tu na kołku wisi głowa ludzka. I spyta się: 
»Gospodyni, a cóż to?« – A baba: »Eh, to Skopiec mój« – Idzie dalej, a tu wisi takie 
długie lelito (jelita, kiszki). I spyta się: »A co to?« – A baba: »Mój sznur, co chusty 
na nim wieszam«. – Tak dziewczyna już całkiem struchlała, siedzi w kącie i 
spogląda po ścianach i wszędzie. Nareszcie zagląda i do garnka, a tak w tym 
garnku stoi krew. Dziewczyna się pyta?: »A cóż to macie takie czerwone w 
garnku?« – A baba: »Eh, głupiaś, to polewka nasza na obiad«. – Dziewczyna 
okropnie się przelękła, bo zaczęła miarkować, co to wszystko znaczy”30. 
 
Do konsumpcji jednak nie dochodzi, bowiem dziewczyna ucieka,  
a pomaga jej w tym spotkany na drodze chłop wiozący siano. 
Motyw prządki stał się atrakcyjnym fabularnie i pojemnym 
semantycznie dla romantycznych baśni kręgu germańskiego – dla braci Grimm. 
W zbiorze utworów zebranych i opracowanych przez Jakuba i Wilhelma 
możemy odnaleźć aż trzy poruszające omawianą kategorię kobiecą. Są to:  
O trzech prządkach; Leniwa prządka; Wrzeciono, czółenko i igła31. 
Prace Grimmów, chociaż poświęcone tematyce lokalnej, wykraczają 
jednak poza granice Niemiec. Bracia porównywali zabytki piśmiennicze swojego 
kraju z materiałem europejskim, także na gruncie folkloru „zestawiając jego 
tradycje niemieckie z przekazami u innych ludów. W poszukiwaniu 
podobieństw i różnic nie pominęli Słowian, o czym świadczy korespondencja”32. 
Dorota Simonides podkreśla natomiast, że zbiór bajek to „rzeczywiście 
nowoczesne, rzetelne i wierne folklorowi dzieło”, autentyczne i niezwykłe33. 
Sami Grimmowie podkreślają:  
 
„Gromadziliśmy te bajki przez trzynaście lat (…) we wsi, położonej niedaleko 
Kassel, poznaliśmy pewną wieśniaczkę, która opowiedziała nam większość 
spośród najpiękniejszych bajek drugiego tomu (…). Zachowała ona wiernie w 
pamięci dawne podania i sama utrzymywała, że dar ten nie każdy posiada, że 
wielu nie potrafi zapamiętać nic”34.  
 
Wydane w 1812 roku baśnie stały się wydarzeniem naukowym i 
literackim o doniosłości europejskiej, szybko znalazły też swoich naśladowców35. 
                                                 
30 Tamże. 
31 Baśnie Braci Grimm, tłum. E. Bielecka, M. Tarnowski, posłowie H. Kapełuś, Warszawa 1982, t. 1, 2. 
32 J. Śliziński, Słowo wstępne, [w:] Bracia Grimm i folklor narodów słowiańskich, red. J. Śliziński, M. Czurak, 
Wrocław 1989, s. 8.  
33 D. Simonides, Jakub i Wilhelm Grimmowie a folklor polski, [w:] Bracia Grimm…, s. 25. 
34 Baśnie Braci Grimm… t. 1, s. 7-8. 
35 Słownik folkloru polskiego, red. J. Krzyżanowski, Warszawa 1965, s. 129. 
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Za przykładem braci Grimm poszli więc inni zbieracze folkloru, zyskując 
międzynarodową sławę: Aleksander Afanasjew, a wśród Polaków Kazimierz 
Władysław Wójcicki, Antoni Józef Gliński, Ryszard Berwiński, Roman Zmorski 
czy wreszcie Oskar Kolberg. 
Wiele z utworów Grimmów ma swoje mniej lub bardziej dokładne 
odpowiedniki w innych językach. Trzeba zaznaczyć, że w ogóle w zbiorach bajek 
ludowych pochodzących z różnych stron świata spotkać można te same motywy 
i pewne identyczne wątki, które powtarzają się w licznych wariantach36. Takim 
przykładem są wątki bajkowych prządek/tkaczek, którymi okazują się nie tylko 
Baba Jaga lub jej pomocnica, ale też i inne kobiety37. 
O trzech prządkach to krótka bajka z wyraźnym elementem moralnym i 
wychowawczym: piętnuje lenistwo, pochwala pracowitość. Bohaterką bajki jest 
zatem leniwa, a zarazem sprytna uboga wieśniaczka, która przez zupełny 
przypadek (kłótnie z matką) dostaje się na zamek do królowej, gdzie ma zająć się 
pracą: przędzeniem lnu. Dziewczyna nie ma o tym najmniejszego pojęcia, jednak 
boi się królowej wyjawić całą prawdę, bowiem nie zostanie wtedy żoną 
królewicza. Pomoc zjawia się nieoczekiwanie, kiedy zrozpaczona wygląda przez 
okno, oczekując szczęścia:  
 
„(…) wtem ujrzała trzy kobiety, z których jedna miała szpotawą stopę, druga 
wielką wargę dolną, zwisającą na podbródek, a trzecia ogromny palec. Przystanęły 
pod oknem i zapytały dziewczynę o powód jej smutku. Opowiedziała im wszystko 
one zaś ofiarowały jej pomoc: »jeżeli zaprosisz nas na wesele i nie będziesz się nas 
wstydzić lecz nazwiesz nas ciotkami, jeżeli posadzisz nas przy swoim stole, to w 
kilka dni uprzędziemy ci cały ten len«. Tak też się stało”38. 
 
Trzy prządki nasuwają skojarzenie z trzema antycznymi greckimi 
Mojrami, które przędły nić ludzkiego żywota. Jako moce kobiece, wszechwładne 
istoty, bóstwa lunarne, połączone z księżycem, prawdopodobnie wcześniej, jak 
dowodzi Mircea Eliade, były bóstwami narodzin39. Pierwotnie, co też podkreślają 
badacze, pojęcie mojra (od grec. moíra) oznaczało „cząstkę”, „udział”, „przydział”, 
„przeznaczenie” i „los” – wszystko to odnosiło się do inicjacji indywidualnego 
                                                 
36 Cyt. za: J. Śliziński, Motyw „o siedmiu krukach” u braci Grimm oraz w dwóch polskich wersjach z okresu 
romantyzmu, [w:] Bracia Grimm…, s. 52, 51. 
37 Np. bajka braci Grimm Wodnica: bohaterce, która wraz z braciszkiem podczas zabawy wpadła do 
studni, wodnica kazała prząść splatany len i nosić wodę do dziurawej beczki, por. Baśnie Braci 
Grimm…, t. 1, s. 365-366. 
38 Baśnie Braci Grimm…, t. 1., s. 85-87. 
39 Por. M. Eliade, Traktat o historii religii… s. 199. 




życia. Ale moíra może też oznaczać fazę księżyca40. Księżyc w kulturowej lekturze 
znaczeń powiązany był z kobietą, jej płodnością i cyklicznością biologiczną, 
zmiennością i przemianą, stanowił zarazem jej symbol41. W językach 
starogermańskich – zauważa dalej Eliade: 
 
„wyraz oznaczający »przeznaczenie« (staroniemieckie wurt, staronorweskie urdhr, 
anglosaksońskie wyrd) pochodzi od indoeuropejskiego czasownika uert – obracać, 
kręcić; stąd staroniemieckie wirt, wirtel – wrzeciono, kądziel. W kulturach, w 
których wielkie boginie łączą w sobie właściwości księżyca, ziemi, roślin, 
wrzeciono i kądziel, którymi przędą przeznaczenie ludzkie, stają się ich 
atrybutami”42. 
 
Atrybuty te, w szerszej perspektywie należące do przedmiotów bogini-
matki w ogóle, były symbolami idealnej kobiecości, macierzyńskości. Wiele bogiń 
przedstawiano właśnie z nimi: Isztar, Atenę Doradczynię, która uczyła 
dziewczęta „gospodarstwa domowego”, boginię efeską, hetycką czy syryjską43.  
Na podkreślenie zasługuje również element szpetoty: każda z trzech 
prządek ma jakiś „ubytek” na urodzie. Jedna „szpotawą stopę”, druga „wielką 
wargę dolną”, a trzecia „ogromny palec”. Ich występowanie związane jest z 
wykonywaną przez ciotki czynnością: naciskaniem koła kołowrotka, ślinieniem 
nici oraz kręceniem nici. Trzeba tu dodać, że nazwa „stopa szpotawa” 
funkcjonuje w medycynie jako „stopa końsko-szpotawa” i określane jest jako 
wada wrodzona „polegająca na utrwalonym zgięciu podeszwowym stopy i 
przywiedzeniu przodostopia. Jest to wada o charakterze deformacji kostnej”44. 
Dla naszych rozważań istotne jest tu nawiązanie do zwierzęcia – konia. 
W symbolice kulturowej reprezentuje on siły młodości, moc i seks, płodzenie i 
śmierć. W porządku mitycznym był zwierzęciem bogów patronujących 
królestwu zmarłych, a także płodności i rozrodczości. Należał do zwierząt 
pełnych siły i mocy seksualnych, dlatego powiązany był z bóstwami lunarnymi, 
reprezentował mroczny świat zmarłych, odgrywał rolę przewodnika dusz45.  
Warto przy tej okazji zwrócić uwagę na mniej znane oblicze Baby Jagi.  
W niektórych opowieściach jeździ ona konno, walczy, dowodzi kobiecą konnicą, 
co upodabnia ją do bohaterskich Amazonek46. Obok jej postaci pojawia się postać 
                                                 
40 W. Kopaliński, Encyklopedia „drugiej płci”. Wszystko o kobietach, Warszawa 2006, s. 318; N. Gładziuk, 
Omphalos czyli pępek świata, Warszawa 1997, s. 66. 
41 Słownik stereotypów i symboli ludowych, t. 1, Kosmos, red. J. Bartmiński, Lublin 1996, s. 158-169. 
42 M. Eliade, Traktat o historii religii… s. 199. 
43 Por. M. Haavio, Mitologia fińska, tłum. J. Litwiniuk, Warszawa 1979, s. 279. 
44 http://pl.wikipedia.org/wiki/Stopa_końsko-szpotawa (z dnia 10.05.2013). 
45 P. Kowalski, Leksykon znaki świata. Omen, przesąd, znaczenie, Wrocław 1998, s. 236-237 (hasło: koń). 
46 G. Lasoń-Kochańska, Gender w literaturze…, s. 64. 
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konia. W bajce ludowej ze zbioru Aleksandra Afanasjewa Maria Moriewna, 
bohaterowi, Iwanowi-carewiczowi, który przybywa do Baby Jagi na służbę, każe 
ona pilnować i paść klacze: „jeśli napasiesz moje kobyły, dam ci rycerskiego 
konia, a jeśli nie, to nie gniewaj się, ale będzie twa głowa wisieć na ostatnim 
słupie”. Zadanie okazało się jednak niełatwe, bowiem „jak tylko wygnał klacze w 
pole, klacze zadarły ogony i wszystkie rozbiegły się po łąkach w różne strony”47. 
W upilnowaniu tych krnąbrnych i obdarzonych ludzkim rozumem kobył 
pomagały carewiczowi pszczoły i ptaki. Borys Rybakow, podkreślając ów 
związek staruchy z tym zwierzęciem, zaznacza, iż nie jest on przypadkowy, 
potwierdza natomiast boginiczny wymiar postaci Baby Jagi. Otóż w kulturze sło-
wiańskiej, jak twierdzą badacze, takie zjawisko dowodzi „faktu odżycia 
prastarego symbolu bogini w postaci konia”48. Wystarczy wspomnieć Eponę, 
celtyckie bóstwo opiekujące się zwierzętami pociągowymi i jucznymi. 
Traktowano ją jako boginię-matkę dbającą o konie. Imię jej składa się z dwóch 
członów: epo (galijskie) oznaczającego koń i końcówki –ona, oznaczającej bóstwo, 
mogło więc oznaczać Boginię Koni lub Boskiego Konia. Przedstawiana była jako 
kobieta siedząca na koniu lub karmiąca konia, czasami wręcz jako klacz49. 
Podobnie Demeter, którą Robert Graves nazywa końskogłową. W Figalii 
przedstawiano Demeter jako końskogłową patronkę przedhelleńskiego kultu 
konia. Konie były wówczas poświęcone księżycowi, ponieważ ich kopyta 
pozostawiały ślady w kształcie księżyca50. Istnieje również mit o gwałcie Posej-
dona na Demeter, przemienionej w kobyłę, celem oszukania boga morza. Nie 
udało jej się to, bowiem Posejdon przemienił się w ogiera i pokrył ją. Ze związku 
urodziła się nimfa Despojna i dziki koń Arion51.  
Warto jeszcze zwrócić uwagę na pojawiającą się w bajce liczbę trzy: w 
zamku, do którego przybyła z królową dziewczyna, w trzech pokojach 
znajdował się len do uprzędzenia, przez trzy dni wieśniaczka nic nie zrobiła, 
poznała trzy kobiety-prządki, które nazwała swoimi ciotkami. Trójka to liczba 
wyjątkowa, magiczna, doskonała, przyporządkowana tajemniczości, związana z 
fazami księżyca (w przeciwieństwie do czwórki – związanej z kultem solarnym). 
Bardzo często w triady łączono boginie, bogów, wiedzę, ornamenty, a nawet 
zwyczaje52. 
Podobną wymowę dydaktyczną i ukierunkowanie na kobietę posiada 
kolejna bajka Leniwa prządka, opisująca tym razem leniwą żonę, której mąż żadną 
                                                 
47 Rosyjskie bajki ludowe ze zbioru Aleksandra Afanasjewa…, s. 163. 
48 W. Szafrański, Prahistoria religii na ziemiach polskich…, s. 261. 
49 S. Botheroyd, P.F. Botheroyd, Słownik mitologii celtyckiej, tłum. P. Latko, Katowice 1998, s. 127-130. 
50 R. Graves, Mity greckie, tłum. H. Krzeczkowski, Warszawa 1992, s. 69. 
51 Tamże, s. 67. 
52 S. Botheroyd, P.F. Botheroyd, dz. cyt., s. 387. 




siłą nie mógł namówić do porządku i do pracy. Sprytna baba zawsze uciekała się 
do podstępu i wygrywała. Chłop, czując się wielokrotnie winnym, że czegoś nie 
dopatrzył, darował żonie zadaną pracę i zostawiał ją w spokoju.  
W tradycyjnej kulturze ludowej obraz kobiety nie był nazbyt pozytywny. 
Do najbardziej typowych jej wad należały: kłótliwość, krzykliwość, 
niegospodarność, nieposłuszeństwo, lenistwo, dwulicowość, gadatliwość, upór 
czy chciwość. Mężczyźni starali się wpływać na zmianę charakteru i zachowania 
swoich żon, najczęściej poprzez bicie, odbywało się to jednak z różnym skutkiem 
dla obu stron53. Kultura ludowa miała zdecydowanie charakter patriarchalny. To 
mężczyźni ustanawiali normy, mieli prawo wytykać błędy, wymierzali kary, 
strzegli ustalonego porządku. Obowiązujący dychotomiczny podział: 
 
Bóg – wschód – jasność – życie – strona prawa – szczęście – swój – męskie 
 
Diabeł – zachód – ciemność – śmierć – strona lewa – nieszczęście – obcy – żeńskie 
 
ustawiał kobietę po drugiej, negatywnej stronie – utożsamiała ona wszystko, co 
groźne, niebezpieczne, nieprzyjemne i odległe od normalnego.   
Matrycentryczną strukturę ma również inna bajka braci Grimm - 
Wrzeciono, czółenko i igła. Fabuła osnuta jest wokół świata kobiet. Sierotkę, której 
obumarli rodzice, przygarnia do siebie samotnie mieszkająca, starsza już matka 
chrzestna. Kobieta wdraża dziewczynkę do pracy i pobożności. Kiedy sierota 
osiąga wiek 15 lat, opiekunka zaczyna chorować. Czując, że koniec jej jest bliski, 
wzywa do siebie dziewczynę, przekazując jej całe gospodarstwo w opiekę i 
udzielając ostatniego błogosławieństwa. Po pogrzebie sierotka mieszka sama, 
pilnie przędzie, tka i szyje, a więc wykonuje typowe czynności kobiece, których 
nauczyła ją staruszka. Wszystko układa się dobrze. Pewnego dnia, jak to w 
bajkach bywa, przejeżdża przez wieś królewicz, poszukując kandydatki na 
przyszłą żonę, pracowitej i skromnej. Okazuje się nią oczywiście bohaterka.  
Bajka opowiada więc o pokorze, wytrwałości kobiecej, odporności i 
dzielności w radzeniu sobie w trudnych sytuacjach. Propp, pisząc o typach 
bajkowych protagonistów, wyróżnia wśród nich poszukiwacza i ofiarę. W 
pierwszej z ról obsadza postacie męskie, w drugiej kobiece54. Matka chrzestna to 
echo Wielkiej Bogini Matki, a w perspektywie chrześcijańskiej Matki Boskiej, 
błogosławiącej cierpiącym i samotnym ofiarom, pomagającej im w życiowych 
trudach. Warto tu wspomnieć, iż w zbiorze polskich legend ludowych o Maryi 
                                                 
53 Więcej informacji na ten temat zob. L. Dargiewicz, Kobieta w ludowych opowiadaniach komicznych, 
„Literatura Ludowa” 2002, nr 6. 
54 W. Propp, Nie tylko bajka, tłum. D. Ulicka, Warszawa 2000, s. 99. 
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znajduje się utwór Cudowny początek tkactwa i płóciennictwa, opowiadający o tym, 
jak Matka Boga wraz z pomocą aniołów nauczyła skromną i grzeczną 
dziewczynę „nowego przemysłu: jak len zebrany moczyć, potem suszyć, międlic, 
gręplować, potem oprząść, i na krosnach tkać płótno (…) w ten sposób nauczyła 
świat użytku ze lnu, i tkactwa i płóciennictwa”55.  
Wystąpiła więc w roli odsakralizowanej, zwyczajnej kobiety-matki, która 
wprowadza córkę w dorosły i trudny świat. Macierzyństwo związane jest 
bowiem z tożsamością każdej niewiasty. Kobieta to ta, która daje życie i chroni 
życie. Ale bajkowa matka chrzestna to także staruszka, a więc kobieta, której 
jedną z cech jest życiowa mądrość. Wiek bowiem był miarą dostojeństwa, 
prawdziwej władzy. W tradycyjnym systemie hierarchii takie właściwości, jak: 
dojrzałość, doświadczenie, posiadane umiejętności, wykonywane czynności, 
życiowa mądrość i wiedza spowodowane wiekiem, nadawały człowiekowi 
pewną rangę, np. przewodnika, opiekuna, medium. Wiązała się z tym również 
władza, szacunek, autorytet56. Starsze kobiety miały w tradycyjnej rodzinie i 
społeczeństwie swoje miejsce, pełniły określoną rolę. Ich postawa wobec życia 
sprawiała, że zaliczano je do istot niejednoznacznych, tajemniczych, nie-
przeciętnych, a tym samym innych. 
Zarysowana w artykule perspektywa badawcza wpisuje się w ogół 
zagadnień wizerunku kobiety w folklorze tradycyjnym w jej aspekcie inności, 
odmienności, niestereotypowości. Odzwierciedla również ludowy światopogląd 
modelujący człowieka (tu: kobietę) w kulturze słowiańskiej i niesłowiańskiej, 
zbieżnych w wielu kwestiach. Nawiązanie do przedpatriarchalnej pozycji 
kobiety, ukazanie jej aspektu boginiczności odsłania nie tylko liczne związki z 
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Fabulous mill girl/weavers – performing of motive in folklore.  
The folk aspect of alterity 
 
 
Summary: The research perspective outlined in the article is becoming part of the whole of 
issues above the image of the woman in the traditional folklore, in her aspect of the otherness, 
dissimilarities. It is reflecting the also folk world view modeling the man (here: woman) in the 
Slav and non Slav culture, coincident in many issues. Reference to the feminine condition, 
portraying the aspect for her goddess, it is revealing not only numerous connections with the 
nature, but above all is showing unknown power sticking in it alone. 
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